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DE NUIT SUR YASNA 
55 . 7 * 


À Yassir 


Le problème des Gâthâs est double. On peut le schématiser en disant 
que c’est un peu comme si l’on avait coupé la bande son (la bande sonore, 
comme on disait dans le temps) d’un vieux film étranger, qu’on l’avait 
allongée d’une autre bande son plus récente, et qu’on avait collé la bande 
son ainsi obtenue sur un autre film, plus récent. Le problème n’en reste pas 
là, puisqu’il faut imaginer aussi que le premier film a été perdu et qu’on 
n’en a plus aucune idée, ou presque. Il s’agit donc d’isoler l’ancienne bande 
son. Ce qui a été fait, pour les Gâthâs, d’une façon décisive, semble-t-il, et 
depuis ‘belle lurette’ (inutile, dans ce schéma, d’intégrer aussi l’autre texte 
vieil-avestique : le Yasna Haptanghâitî). H s’agit aussi de comprendre le 
texte de la bande son. Ce qui a été fait en gros, pour les Gâthâs encore donc, 
et ce qui continue à se faire. L’isolement et la compréhension constituent le 
premier volet du problème. Ici, les non-spécialistes ne peuvent être que des 
hôtes à la table des spécialistes de l’Avesta. La seconde face du problème 
est de reconstituer le premier film, sinon en entier, quelques bribes au 
moins. Ici, les non-spécialistes peuvent, il me semble en tout cas, être de 
quelque secours. Leur imagination étant, en principe, moins lestée par les 


* Pour citer cette ‘réflexion’, prière de mentionner le nom de l’auteur, le titre : «Petite 
réflexion de nuit sur Yasna 53.7 », mis en ligne Academia.edu, le 8-12-2016, pp. 1-8. 





A l’origine de cette réflexion se trouve une lecture, que je propose en 
même temps sur cette page, du texte de VApocalypse de Jean (2). A un 
moment, dans cette Apocalypse, on peut lire : 

Un autre signe parut encore dans le ciel ; et voici, c’était un grand dragon rouge, ayant sept 
têtes et dix cornes [...]. [...] Le dragon se tint devant la femme qui allait enfanter, afin de 
dévorer son enfant, lorsqu’elle aurait enfanté. [...] Et il y eut guerre dans le ciel. Michel et 
ses anges combattirent contre le dragon. Et le dragon et ses anges combattirent, mais ils ne 
furent pas les plus forts, et leur place ne fut plus trouvé dans le ciel. Et il fut précipité, le 
grand dragon, le serpent ancien, appelé le diable et Satan, celui qui séduit toute la terre, il 
fut précipité sur la terre, et ses anges furent précipités avec lui {Apocalypse, 12.3-4,7-9). 

Il est, bien entendu, facile - me semble-t-il, encore une fois - de rapprocher 
ce texte de l’épisode védique - la situation védique pouvant éclairer la 
gâthique et réciproquement - qui met en scène Indra et Vrtra. Celui-ci fit 
obstacle à la fécondité de la terre, puisqu’il retint les eaux. Le second 
« dragon », et « serpent ancien », fait obstacle à la fécondité de la femme. Le 
texte de VApocalypse lie, d’ailleurs, femme et terre ici : 

Et, de sa bouche, le serpent lança de l’eau comme un fleuve derrière la femme, afin de 
l’entraîner par le fleuve. Et la terre secourut la femme, et le terre ouvrit sa bouche et 
engloutit le fleuve que le dragon avait lancé de sa bouche. Et le dragon fut irrité contre la 
femme, et il s’en alla faire la guerre aux restes de sa postérité [...] {Apocalypse, 12.15-16). 

Outre leur caractère d’obstacle à la fécondité, les deux serpents et dragons 
ont en commun leur lien au fleuve, à la rivière, et leur couleur - ils ont 
d’autres traits communs qu’il est inutile de détailler. « Vrtra’s mother is 

1) Peut-être me répondra-t-on qu’il existe des appareils pour voir lorsqu’il fait nuit. Les 
flèches que je crains, cependant, ne peuvent venir que d’hommes de texte et en général de 
tels hommes - et femmes aussi, bien entendu ! - ne peuvent s’offrir de tels appareils. 

2) Voir Gasmi, M., « Note trifonctionnelle sur VApocalypse », mis en ligne sur 
Academia.edu, le 8-12-2016, pp. 1-31. 


détails du texte - le détail, splendeur et misère de toute spécialisation ! 
C’est à participer à un tel secours que vise la très courte réflexion proposée 
ici - j’espère qu’elle n’est courte qu’en quantité. J’en appelle à la nuit, non 
seulement parce qu’elle est de bon conseil, j’espère, encore une fois, qu’elle 
l’a été pour elle, pour cette réflexion, mais lorsqu’on avance sur un terrain 
humainement - par là je veux dire que cela est du fait de l’homme - 
dangereux, il vaut mieux le faire la nuit (1). On aura, bien sûr, compris que 
le premier film, pour revenir à notre cinéma, est une image du rituel 
gâthique, et que sa bande son en est une de son récitatif, les Gâthâs, que le 
second est une image du rituel avestique récent, et sa bande son une image 
du Yasna, son récitatif. 



called Dânu [...]. This name seems to be identical with the word dânu, 
which is several times used [dans le RigVeda] as a neuter meaning ‘stream’ 
and once as a féminine to designate the waters of heaven. The same term is 
applied as masculine, apparently in the sense of a metronymic, to Vrtra or 
the dragon [...]. The regular metronymic Dânava is used five times to 
designate a démon combated by Indra and doubtless identical with Vrtra. 
Indra cast down the wiles of the wily Dânava [...], he struck down the 
snorting Dânava [...], to release the waters [...] » (3). L’espèce de cours 
qu’est, cependant, la mère de Vrtra, est de couleur rouge. « In RV 1.103.2 ; 
2.12.12 the adjective rauhina- is attached to Vrtra, and in its meaning of 
‘son of Rohinî’ clearly implies that his mother Dânu is associated with the 
colour red; Av. (Azi) raoiôita ‘red’ (V.1,2) is an epithet for the dragon » (4). 
On comprendrait facilement le lien que Vrtra a avec l’infécondité, alors que 
son ascendance devrait l’en éloigner (ceci si, bien entendu, Dânu était un 
stream d’eau), si ce cours rouge était le sang des menstrues. Un tel cours 
voulant dire que le ventre de la femme n’enflera pas, comme l’aurore enfle, 
qui ‘assiste’ aux ‘ébats’ que décrit la strophe 53.7, strophe dont il va s’agir 
dans un moment. Celle-ci, l’aurore, au contraire, est liée à la fécondité. Non 
seulement parce qu’elle gonfle, comme le sexe de l’homme non impuissant, 
‘non-impuissance’ ayant été synonyme de fécondité, et comme le ventre de 
la femme qui porte un enfant, mais l’aurore est la daënâ. Et celle-ci est aussi 
la jeune fille en âge d’avoir mari - jeune fille qui, donc, ‘gonfle’, des seins 
et d’ailleurs - qui conduit l’âme du défunt au paradis ; action de conduire 
qu’il est possible de comprendre comme signifiant mariage. Ceci, très 
rapidement, noté, j’en viens au fait : 

- 1) Je postule que la version du mythe du bris de l’obstacle de 
VApocalypse (5), s’il s’agit bien là d’une, se souvient d’une période bien 
plus reculée, puisqu’une femme y entre en scène (6), que l’époque qui aurait 
vu l’apparition de celle qui fait intervenir Indra ; période reculée où - 2) il 
se serait agi (7) de briser, par un rituel, l’obstacle à la fécondité, et donc la 
leur assurer, d’un couple de jeunes mariés, ou sur le point de le devenir (ou, 
peut-être encore, de le briser à celle d’un couple infécond ou l’étant 
devenu). Notre premier film serait ainsi, ou aurait quelque chose à voir avec 

3) Macdonell, A.A., Vedic Mythology, Strassburg, 1897, p. 158. 

4) Shaw, J., « Indo-European Dragon-Slayers and Healers, and the Irish Account of Dian 
Cécht and Méiche », in The Journal of Indo-European Studies, Vol. 34, N° 1 (& 2, 
Spring/Summer, 2006, p. 158. 

5) Le bris de l’obstacle étant, ici, on l’aura compris, la victoire sur le « serpent ancien » 
remportée par Michel et ses anges. 

6) Je dis ici la raison qui m’a poussé à poser ce postulat, non sa raison. 

7) Ce que ce deuxièmement avance, je le suppose. 



ce que l’on pourrait appeler un rituel de fécondité, humaine faut-il préciser - 
ou, encore, un rituel anti-impuissance sexuelle, si l’on peut ainsi parler. 

On a dans la 5 ^ Gâthâ ce qui ressemble à un rituel de mariage. Les 
choses sont dites, dans la septième strophe, très ‘crûment’. Voici, à titre 
indicatif, la traduction anglaise de H. Humbach : 

53,7. But there will be recompense to ÿou for this contribution/dedication 
as long as the pénis moves to and fro most confidently in the bottom of the thighs, 
where (bis) spirit bas faded away from the deceitful one. 

If ÿou give up this contribution/dedication then “woe” will be ÿour last word. 

La traduction en français, par J. Kellens, des trois premiers vers de cette 
strophe dit : 

Pour vous il y aura mïzda de ce bienfait 

Tant que le pénis sera très confiant en allant et venant au profond des deux cuisses 

Là où la fougue du trompeur a peine perdue (voir la notice bibliographique à la fin de cette 

‘réflexion’). 

Dans le quatrième vers, qu’il ne traduit pas, oralement au moins, Kellens 
attire l’attention sur le jeu sur le mot maga, mot qui peut signifier ‘trou’ ou 
‘bienfait’, jeu qui fait que l’on peut traduire le passage où il figure soit par : 
« piquer le trou », soit par : « inciter le bienfait ». La traduction, comme on 
l’a vu, de Humbach semble être : « Si vous renoncez à ce maga [mot qu’il 
traduit par «contribution/dedication»], «malheur!» sera votre dernier 
mot ». Si l’on s’appuie sur les indications de Kellens tout en tenant compte 
de la traduction de Humbach, on pourrait, si je ne me trompe, traduire de la 
sorte : « Si vous n’incitez le bienfait/si vous ne piquez le trou, « malheur ! » 
sera votre dernier mot. » Si le poète s’adresse ici aux prêtres officiants, on 
comprendrait, suivant ce que l’on vient d’avancer et en anticipant sur ce qui 
vient, le lien du mot maga à l’énumération des noms propres. On énumère, 
peut-on supposer, ceux qui, par l’exercice de leur office, incitent le bienfait, 
le maga ; cette incitation étant piqûre rituelle du trou, du maga, qui se 
traduit par la piqûre réelle, osseuse si l’on peut dire, que le pénis fait à ce 
maga. « Inciter le bienfait », sur le plan mental pourrait-on préciser, est 
« piquer le trou », ‘osseusement’, peut-on dire en conclusion du 
‘raisonnement’ que l’on vient de tenir. Cette incitation est, en quelque sorte, 
le but même du rituel, ce pour quoi les prêtres sont rassemblés, c’est leur 
‘mission’, de même que ce pour quoi ils reçoivent salaire sacerdotal. On 
énumère donc ceux qui brisent rituellement l’obstacle, la « fougue du 
trompeur », qui empêche(rait) le « pénis » d’aller et venir « au profond des 
deux cuisses », c’est-à-dire, me semble-t-il, de prendre la fleur de la mariée 
et d’assurer, par là, la fécondité du mariage. Si la tromperie se dresse, 
comme semble le dire la strophe, sur le chemin du « profond des deux 



(ynl 


cuisses », on peut supposer qu’aller ce chemin est aller, d’une certaine façon 
au moins, celui de l’asha, de l’asha social en tout cas. On peut comprendre 
qu’être infécond, ne pas avoir d’enfants, soit le pire ‘désordre’ (ordre 
mauvais) qu’une tribu puisse connaître. Mais c’est aller trop vite et, peut- 
être, trop loin. Reprenons depuis le premier vers de la strophe ! 

Si l’on tient compte du fait que le mot mîzda est un terme rituel (qui, 
en outre, veut dire ‘prix de victoire’, c’est-à-dire prix de réussite du 
sacrifice) et qu’il est intimement - sans mauvais jeu de mots - lié, par la 
strophe même comme on vient de le voir, au rapport charnel des époux, on 
peut soutenir que la ‘confiance’ et le ‘va-et-vient’ du sexe masculin « au 
profond des deux cuisses » (8) est, on vient de le souligner, la victoire que 
l’on attend du rituel. Le genre d’offrande, haoma et vache pleine, que fait le 
sacrifiant semble aussi l’indiquer. Les deux semblent avoir lien aux deux 
demandes que l’on fait aux dieux : celle de prendre la vigueur et 
l’immortalité et celle d’accorder la vigueur et l’immortalité. Si le haoma a 
des effets aphrodisiaques, comme on peut le soutenir avec quelque raison 
(9), personne ne s’étonnera, je pense, si l’on faisait le lien entre ce breuvage 
et la demande de vigueur ; de même si l’on précisait la nature, sexuelle, de 
celle-ci. Si avoir de la progéniture - qui est la conséquence de la vigueur 
dont il vient de s’agir - est une façon d’être immortel, comme on peut le 

8) Le détail sur le « profond des deux cuisses » peut faire allusion au bris de l’hymen, le 
souci de ce bris n’étant pas sans préoccuper les hommes des sociétés traditionnelles, lorsque 
vient le jour du mariage, et peut-être non plus sans préoccuper (on a parlé de « confiance du 
pénis », il pouvait y avoir ‘non-confiance’ donc) ceux des sociétés antiques. On remarquera 
qu’ « au profond des deux cuisses », « la fougue du trompeur a peine perdue ». Un peu 
comme si, ‘arrivé’ là, on avait vaincu cette fougue et un peu, aussi, comme si le but de cette 
même fougue était qu’on n’en ‘arrive’ pas là. Deux fougues, celle du mari et celle du 
trompeur, ne pouvant s”exercer’ en même temps en un tel lieu, on peut supposer que la 
seconde est une espèce d’effet magique obtenu par un rituel non gâthique, sans que cela ne 
veuille nécessairement dire que les gens qui pratiquaient ce rituel étaient des étrangers à la 
société gâthique. 

9) Dans le premier vers de la seconde strophe de RigVeda 10.125, dédié à Vâc, à la Parole 
(au Verbe), celle-ci parle d’elle-même comme de celle qui « porte l’excitant Soma ». 
« Excitant », ici, traduit âhanàs, que l’on peut ranger sous le sens d’exubérance, celle-ci, 
cependant, pouvant être ‘polie’ ou non. Les traductions varient entre « stürmisch », 
« swelling », que l’on peut mettre d’un côté, avec « excitant » et « exubérant » que l’on 
vient de voir, du côté non ‘poli’ on peut mettre « en rut », qui est de Bergaigne (voir 
Dumézil, Les dieux souverains des Indo-Européens, Paris, 1977, pp. 29-30). « Stürmisch », 
fougueux, qui est de Geldner, rappelle la « fougue du trompeur ». La fougue de Soma, de 
Haoma, cependant, ne peut qu’être contraire à celle de celui-là. C’est peut-être de cette 
fougue que se souvient l’ermite Hôm (transformation de Haoma), lorsqu’il sauve de 
l’extermination, sorte d’infécondité, Feridûn et la famille royale, la descendance de 
Jamshid, par Zohâk, transformation d’Azhi Dahâka justement ! (Voir Darmesteter, J., Le 
Zend-Avesta, vol. 1, Paris, 1892, p. 86). La traduction, pour y revenir, qui nous intéresse ici 
est d’abord celle de Bergaigne. Quand on ingère un breuvage « en rut », c’est pour obtenir 
non la santé en général, mais une espèce bien définie. 



lire dans les textes (10), on peut comprendre aussi le lien qu’il peut y avoir 
entre l’offre d’une vache pleine et la demande d’immortalité. On comprend, 
par-dessus le marché, et comme il est venu plus haut, le jeu sur le mot maga 
et que « piquer le trou », qui est fécondité actuelle du mari et fécondité, 
future au moins, de l’épouse, est exactement le bienfait que le rituel a 
procuré et la réussite obtenue par « ceux qui réussissent », c’est-à-dire par 
les prêtres officiant (pendant l’exercice de leur office). Fécondité dont le 
signe le plus manifeste est le gonflement, gonflement actuel du mari et 
gonflement, futur au moins et encore une fois, de l’épouse. C’est pour cela, 
peut-on supposer, que le rituel est lié à l’aurore ; l’aurore dont la 
caractéristique la plus claire est le gonflement. Bien entendu, que le rituel de 
mariage - ce qui semble être tel, en tout cas - qui se déroule lors de la 
dernière Gâthâ soit lié à l’aurore, ne veut pas dire que l’on se mariait tous 
les jours, mais qu’on le faisait à l’aurore. Les gens de l’époque avaient, en 
quelque sorte, non une nuit de noces, mais une aurore de noces (ce qui veut 
dire que le titre de ces pages ne renferme aucune malice). Ceci, peut-être 
pour attirer le gonflement de l’aurore, peut-être par l’intermédiaire du 
gonflement du pouvoir rituel du ou des prêtres (gonflement mental, si l’on 
peut dire), sur les deux époux (gonflement osseux, pourrait-on dire aussi). 

Le but du sacrifice gâthique donc et pour conclure, serait l’obtention 
de ce qui deviendra Haurvatat et Ameretat, c’est-à-dire la santé, la vigueur, 
sexuelle en particulier, obtenir, autrement dit, la capacité de gonfler et « de 
piquer le trou », ce qui assurera la descendance, c’est-à-dire l’immortalité. 
C’est, en résumé, ce que, me semble-t-il, l’on trouve dans cette strophe 53.7. 
Rappelons que le dernier vers de la première Gâthâ prie Mazda de faire 
Vahü, « l’état d’existence » selon la traduction de Kellens, de le faire frasha, 
séveux, vigoureux, et haithya, permanent, immortel. La fécondité étant une 
question de vie ou de mort pour une tribu, on peut comprendre qu’une telle 
prière ait jamais pu être formulée. 

Eléments bien maigres et bien épars que ceux exposés dans ces pages ! 
J’espère, cependant, que l’occasion se présentera à moi de les ‘engraisser’ et 
de les relier plus solidement dans un prochain texte. Pas la peine ainsi de 
développer davantage. Rappelons, tout de même, que dans les sociétés 
traditionnelles, celles du sud-ouest de la méditerranée au moins, et 
jusqu’aux années cinquante, au moins là encore, du siècle dernier, l’impui- 

10) RigVeda 5.4,10, par exemple, est une prière pour avoir l’immortalité à travers la 
descendance, ou, selon une autre traduction du passage, à travers une ligne ininterrompue 
de descendants. 



-ssance de l’homme, le jour de son mariage en particulier (11), et la 
‘frigidité’ de la femme - celle dont le mari, pendant la nuit de noces, ne 
pouvait « piquer le trou », comme dit le texte, entendant par là, comme les 
présentes pages le supposent donc, faire perdre sa virginité à la mariée - 
étaient immanquablement expliquées par l’intervention de démons, dont un 
ou une ennemie humains du couple, ou de l’un ou de l’autre membre du 
couple, avaient sollicité l’aide par l’intermédiaire d’un sorcier. Il fallait donc 
avoir recours à ce qu’on peut dire un rituel, pour défaire - dans les deux 
sens du mot - le rituel, ce qu’on peut appeler ainsi du moins, qui a appelé le 
malheur. On peut, sans doute, objecter que les sociétés dont il vient d’être 
question n’ont rien de commun avec les sociétés indo-iraniennes. 
Cependant, le texte des Gâthâs n’ignore pas l’existence des karapans, qui 
semblent être des prêtres d’un rite non gâthique. Karapan est un mot qui n’a 
pas d’étymologie indo-iranienne. On peut remarquer, sans s’y attarder, que 
le mot karapan sonne comme le nom de la ville Harappa, un des deux 
centres urbains de la civilisation de la vallée de l’Indus, civilisation qui avait 
des contacts avec la Mésopotamie, entre autres, et vers sa fin, vers 1500 
avant J.-C., avec l’Iran. Qu’il ait ou non à voir avec cette cité, on peut 
supposer, étant donné ce que l’on vient de dire sur le mot et sur la fonction 
karapan, que les gens des Gâthâs n’ignoraient pas l’existence d’autres rites 
que le leur. Cependant, même si le rituel de mariage gâthique, sinon 
l’ensemble du rituel, a été emprunté, on peut soutenir qu’il a été ‘indo- 
européanisé’, ou en voie de l’être. On y trouve, en effet, dans la strophe qui 
suit la 53.7, des gens qui semblent personnifier l’impuissance, c’est-à-dire 
l’obstacle à la fécondité, et des guerriers - prototypes rituels, peut-être, du 
mythe du briseur d’obstacle, d’Indra aussi, (en tant que la version avec ce 
dieu est sa forme accomplie, dudit mythe) possiblement ; d’autant qu’ils 
sont aussi, peut-être encore une fois, prêtres, et qu’Indra l’est également 
(12) ! - qui brisent cet obstacle. Les ‘impuissants’ viennent de la traduction, 
orale, de Kellens, les ‘guerriers’ de celle, écrite, de Humbach. N’oublions 
pas, non plus, qu’Indra, briseur d’obstacle et dont il est dit qu’il gonfle (13), 

11) Les gens d’ailleurs se mariaient fort jeune et, en général, ne se rendaient compte de leur 
impuissance ou, les mariées, de leur ‘frigidité’, que le jour du mariage. 

12) « [T]he archétypal warrior god Indra is given qualifications like brahman, rsi, kavi, and 
vipra, suggesting priestly capacities, while the name of the priestly god Brhaspati appears 
originally to hâve heen an epithet of Indra ». Sur ceci, voir Heesterman, J.C., The Broken 
World of Sacrifice, Chicago and London, The University of Chicago Press, 1993, p. 142. 
Rappelons qu’Indra, et les prêtres aussi, sont parfois comparés à des taureaux en saillie. 

13) Si le hris de l’ohstacle est le fait de quelqu’un qui gonfle, et s’il est possible que ce 
gonflement ait un sens sexuel, l’hypothèse, que le bris de l’obstacle à la fécondité dont on 
parle n’est autre que le bris de Thymen, est, encore une fois, une piste à suivre. Ceci, à la 



est assisté par la troupe des Maruts, dont le nom ne semble pas avoir, là 
encore, d’étymologie indo-iranienne (14). Comme le bris de l’obstacle a 
d’abord été un fait rituel, il ne serait pas étonnant, vu la présence des Maruts 
à côté d’Indra, que des éléments du rituel (indien, iranien ou même indo¬ 
iranien) auquel ce fait appartenait, aient été empruntés *. 


création, ou, peut-être, ‘à l’emprunt’, des éléments du rituel qui nous concernent, et, 
pourrait-on préciser, sur le plan osseux au moins ! 

14) ‘Marut’ a une forme, ‘marout’, qui existe en arabe, par exemple de langue sémitique ; 
les langues sémitiques étant proches, géographiquement, des langues indo-iraniennes. La 
forme ‘marout’ est celle de Talout, par exemple, le nom coranique du biblique Saül, nom 
donné à ce roi pour tenir compte, entre autres, de sa haute taille, Talout venant de la racine 
TWL qui veut dire longueur, hauteur. On remarquera, juste pour le remarquer, que les T et 
L, pour le moins, de TWL, se retrouvent dans le français ‘taille’. En arahe encore, ‘marout’ 
peut, est-on en droit de supposer, se rapporter à la racine MRT, qui peut être employée 
comme dans l’exemple qui suit : « ard mart », qui veut dire : « terre sans végétation », terre 
morte, en quelque façon (ce qui rappelle l’avestique Ameretat) ; ou à la racine MRR, qui 
peut être employée à la forme ‘amarra’, comme dans l’exemple : « amarra al-habl », qui 
veut dire : « il a bien tressé la corde », conséquence : la corde est solide, ‘forte’ ; racine 
d’où le substantif ‘Mirrat’, ‘force’ (ce qui rappelle les védiques Maruts). Pour les exemples, 
voir, dans les articles correspondants, le Lisan al-arab (La langue des Arabes, La langue 
arabe, autrement dit), d’Ibn-Mandhur. Voir aussi de R. Abu Saada, Al-alam al-aajami fi al- 
qur’an ... (Le nom propre non-arabe dans le Coran), Dar Al-Hilal, s.d.. 


* Note bibliographique : Pour le texte de VApocalypse, sa traduction tout au 
moins, j’ai consulté Le Nouveau Testament, traduit par L. Second, La 
Société Biblique de Genève, 1975. Pour le texte de Yasna 53.7, j’ai eu 
recours à Humbach, H. ; Faiss, K., Zarathushtra and His Antagonists, 
Wiesbaden, 2010. Le cours, cependant, de M. J. Kellens sur les Gâthâs, 
cours donné au Collège de France en 2011-2012 et en 2012-2013, m’a été 
précieux pour cette strophe et au-delà. Bien entendu, et comme l’on assure 
dans ces occasions, je suis seul responsable de l’interprétation que j’en 
donne et des éventuels, plus qu’éventuels, ‘errements’ et erreurs qu’elle peut 
contenir. Les textes, cependant, que l’on écrit sur les Gâthâs peuvent tous 
commencer, ou finir, par ceci : « Les trois mots zaotar- [...], draonah- [...] 
et miiazda- [...], dont c’est l’unique attestation viel-avestique, font de la GA 
[la Gâthâ ahunauuaitï] la Gâthâ qui dévoile le plus explicitement sa fonction 
liturgique. En contraste, la relative discrétion des autres révèle l’un des 
principaux facteurs de notre mauvaise compréhension des Gâthâs : elles 
taisent, voire dissimulent, la situation de référence de leur récitation. A nous 
de la détecter au risque de l’arbitraire. Bartholomae l’a audacieusement et 
malheureusement tenté en faisant des Gâthâs des « Verspredigten ». Une 
fois qu’on les a identifiées commes [i'ic] des « Lieder » (Humbach), tout le 
travail d’imagination reste à accomplir, car des hymnes peuvent servir à 
beaucoup de choses » (Kellens, J., « Le jour se lève à la fin de la Gâthâ 
ahunauuaitï », Journal Asiatique 301.1 (2013), p. 64). 




